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er Gott Esmun, dessen Name sich zuerst im siebenten vor- 
christlichen Jahrhundert für Phönizien keilschriftlich nach- 
weisen läßt, dessen Kultus im phönizischen Mutterland und 
in den Kolonien weit verbreitet war, wird erstmals in einer 
sardischen Trilinguis, die dem Anfang des zweiten vorchristlichen 
Jahrhunderts anzugehören scheint, mit dem römischen „Aescolapius" 
und dem griechischen Asklepios gleichgesetzt. Aus der Art, wie hier 
die Identität angenommen wird, ist zu schließen, daß sie schon seit 
lange als feststehend angesehen wurde. Der Name Asklepios für 
den Esmun ist von da ab deutlicher und vielfacher bezeugt als die 
Benennung irgendeiner andern phönizischen Gottheit nach einer 
griechischen. ^ ^ 

Worauf die Gleichsetzung der beiden Götter beruht, ist nicht über- 
liefert. Der unverständliche oder doch mehrdeutige Name des Esmun 
gibt uns von seinem Wesen keine Kunde. Aussagen über die be- 
sondere Natur dieses Gottes besitzen wir nicht vor der Erörterung 
eines Sidoniers bei Pausanias über den „Asklepios** der Phönizier, 
eine direkte Aussage über „Esmun** nicht vor dem sechsten nach- 
christlichen Jahrhundert, wo Damascius ausführlich dessen Mythos 
erzählt. Diese späten Zeugnisse sind (ür sich allein nicht zu verwerten. 
Zwei oder drei Aussagen aus früherer Zeit verweisen allerdings auf 
Esmun als Heilgott oder doch als einen Gott, von dem gelegentlich 
eine heilende Tätigkeit ausgehend gedacht wurde, können aber darauf 
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beruhen, daß man ihn so ansah, weil man ihn mit Asklepios identi- 
fiziert hatte. Diese Identifizierung könnte möglicherweise eine andere 
Veranlassung haben als die Bedeutung eines Heilgottes. 

Die folgenden Zeilen wollen versuchen, in nur skizzierender Dar- 
stellung, wie es an dieser Stelle allein möglich ist, Zusammenhänge 
zu zeichnen, durch die wir auf indirektem Wege zur Ermittelung der 
Vorstellung von Esmun und der Veranlassung seiner Identifizierung 
mit Asklepios gelangen könnten ^ Mit den so gewonnenen Ergeb- 
nissen wird die Aussage des Damascius zu vergleichen und auf ihre 
Übereinstimmung hin zu prüfen sein. 

I. 

In allen Religionen wird der Gottheit gelegentlich als ein Ge- 
schenk ihrer Gnade die Heilung von Kranken und die Erhaltung der 
Gesundheit zugeschrieben. Aber nicht bei allen Völkern des Alter- 
tums läßt sich die Vorstellung von Göttern erkennen, deren spezielle 
Aufgabe Heilung und Erhaltung der Gesundheit ist. 

Bei den Ägyptern ist der Gott, welcher dem Asklepios gleich- 
gesetzt wird, Imhotep, jedenfalls — wie man auch seine Entstehung 
erklären mag — eine späte Gottheit, deren Kultus frühestens für das 
sechste vorchristliche Jahrhundert nachzuweisen ist *. Wohl aber waren 
die Priester der löwenköpfigen Göttin Sechmet Ärzte und nannten 
sich nach der Göttin 3. 

Auf semitischem Boden weiß ich einen Spezialgott der Heilkunst 
mit Sicherheit nicht nachzuweisen; von verschiedenen Gottheiten wird 
aber ausdrücklich und mit besonderer Betonung Krankenheilung aus- 
gesagt. In Babylonien ist Marduk, der Sonnengott von universaler 
Bedeutung, ein „lleilgott in allen Krankheiten und Löser jeglichen 
Bannes*', ein Gott, „der Tote lebendig zu machen liebt"*. Auch Ninib 

1 Über das hier Vorausgesetzte s i^Der phönizische Gott F.smun^'^ ZDMC UX, 
S. 459 ff. 

2 Sethe, Im/ioffp, der Asklepios der Aei^ypter, ein ver^^öttertcr Meusch aus der Zeit 
des Aoniji^s l'oser, 1902; G. FOUCART, Imhotep, Revue de Thist. des re/ij^ions, Bd. XLVIII, 
S. 362—371 

3 Sethe a. a. O., S. 4. Der Mondgott Chons war gegen Ende des Neuen 
Reiches in Theben sehr populär und stand deshalb auch im Rufe, einmal in Krank- 
heiten zu helfen. Darum ist er aber noch nicht ein Heilgott (freundliche Mitteilung 
von Professor Crman) 

4 ZlMMEKN in: Schrader's Keilinschr. //. das Alte Testament^y S. 372 f. 
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erscheint „neben seinem kriegerischen Charakter als gnädiger, schützen- 
der, von Bann und Krankheit heilender Gott"*. 

In Palmyra finden sich die Personennamen hM\ peqpeXou (Genet.) 
„El hat geheilt**, ^UDI, pecpaßuiXoq und «Bin, auch «D*n aus «Dlbn 
„Bol hat geheilt*', ferner HDIDl^, wo ütff Abkürzung eines Gottesnamens 
sein wird^ und das Hypokoristikon M\ In diesen Personennamen 
bezeichnen die Gottesnamen b^ und ^U den heilenden Gott wie im 
Babylonischen Marduk. In andern Fällen ist palmyrenisches ^3 de/ 
Name einer Gottheit, in der offenbar der assyrische Marduk kopiert 
ist Deshalb hängt wohl auch der heilende Gott ^U mit Bei und 
Marduk zusammen. 

Neben diesen palmyrenischen Namen findet sich vereinzelt alt- 
aramäisch der Name h^y « ^fc<"«DT „El heilt**, nämlich zweimal auf 
einem aus Assyrien stammenden Siegelzylinder mit einer assyrischen 
Darstellung der Anbetung einer Gottheit 3. 

In Südarabien ist, so viel ich sehe, ebenfalls vereinzelt, der Person- 
name Ill-rapda „Mein Gott hat geheilt*** inschriftlich zu belegen. 
Danach liegt es nahe, die arabischen Personennamen ^UU, wie ein 
freigelassener 'Omar's hieß, und ^^. in demselben Sinne zu erklären 
mit der Annahme, daß hier „das Subjekt, ein Gott, weggelassen ist 
wie in manchen durch die 3. Pers. sg. ausgedrückten Namen** s. Da 
aber im Arabischen ^U), U;, ^^, so viel mir bekannt ist, nirgends 
„heilen** (vom Arzte) bedeutet, sondern „flicken, reparieren**, sind 
immerhin Zweifel daran erlaubt, ob in den arabischen Namen ein 
Gottesname zu ergänzen ist, noch mehr daran, ob sie von der heilen- 
den Tätigkeit der Gottheit nach der Art eines Arztes reden. Eine 
Entlehnung wird für die arabischen Namen nicht anzunehmen sein. 
Dagegen ließe sich für den südarabischen nach analogen Beobachtungen 
wohl an eine Entlehnung aus dem Aramäischen denken, nicht etwa 
aus dem Assyrischen, wo der Stamm fc<D1 nicht gebräuchlich zu sein 
scheint. Mir ist er auf babylonisch-assyrischem Boden nur bekannt 



X Ebend. S. 409. Ob Ningiszida ein Gott der Heilkunst, vielleicht ursprünglich 
ein Gott der heilkräftigen Kräuter war, wie A. Jeremias, Artikel Nergal in Roscher's 
Lexikon der Mythologie III, Kol. 266 andeutet, lasse ich hier dahingestellt sein 

2 Vgl. den verstümmelten Gottesnamen Xe^ ... in einer Inschrift mit palmyre- 
nischen Gottesnamen bei de VogÜä, CompL rend, de VAcad. des Jttscr. 1903, S. 277 

3 eis II, 77 4 HOMMEL, Altisraelit. Überlieferung, S. 82 

5 So NÖLDEKE, Beiträge zur semitischen Sprachwissenschaf t^ S. lOO 
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in dem spät-babylonischen Namen Nabü-rapa\ der zugleich aramäisch 
umschrieben vorkommt: fc^ÖlUl'. Er kann unter aramäischem Ein- 
fluß gebildet sein. Wohl aber mag bei den Aramäern die Vorstellung 
von der Gottheit als einer heilenden aus Babylonien stammen, wofür 
sich namentlich jener Siegelzylinder aus Assyrien und auch der Name 
«DlUi geltend machen läßt. 

An der Auffassung der palymrenischen Namen und des altara- 
mäischen als Aussagen von der heilenden Tätigkeit der Gottheit wird für 
die uns vorliegenden Belege kaum zu zweifeln sein, da 8D"1 auch sonst * 
im Aramäischen in der Bedeutung „heilen" vorkommt. Nach der 
Bedeutung des Verbums im Arabischen ist es allerdings auch für die 
aramäischen Namen zweifelhaft, ob sie schon ursprünglich so auf- 
gefaßt und nicht vielmehr zuerst von irgendeiner Verbesserung ver- 
standen wurden. Man hat ihnen aber dann jedenfalls später die be- 
sondere Beziehung auf eine heilende Tätigkeit der Gottheit gegeben. 
Auch unter Voraussetzung der Bedeutung des Verbums „heilen" (als 
Arzt) mögen freilich diese Namen von der Gottheit nicht direkt als 
von einem Arzte reden, sondern in übertragenem Sinne von der 
Heilung durch den Trost der Gottheit zu verstehn sein, etwa von 
dem „Ersatz eines Gestorbenen durch einen Neugebornen"^; sie haben 
aber auch dann doch gewiß für den aramäischen Sprachgebrauch 
zur Voraussetzung, daß man gewohnt war, von der Gottheit als von 
einem heilenden Arzte zu reden. Wahrscheinlicher ist vielleicht aber 
doch, daß die Namen verstanden wurden von der Heilung der Mutter, 
nach der sie eines Kindes genas (vgl. den Gebrauch von HD1 im 
Hebräischen Gen. 20, 17). 

Vielleicht gehört hierher auf phönizischem Boden der Gott unter 
dem Namen 8D1D ^J^D auf Cypern^ wenn nämlich diese Benennung 
wirklich in dem Sinne „heilender Baal" oder „Baal der Heilung" zu 
verstehn ist. Das Verbum J<B"1 wird im Phönizischen von der 
heilenden Tätigkeit des Arztes gebraucht, und der Arzt heißt punisch 
8Ö"1. Ortsname ist ^tr\1^ schwerlich, da es auch als phönizischer 
Monatsname vorkommt. Diese Gottesbezeichnung läßt sich bei der 
angegebenen Wortdeutung verstehn in dem appellativischen Sinne 
„Heilgott", sodaß der betreffende Gott noch einen andern Namen als 



« HiLPRECHT, Babylonian Expedition^ Bd. X, S. 57 2 NöLDEKE, ZDMG XL, S. 723 
3 So NÖLDEKE, Beiträge ^ S. 99 f. 4 CIS I, 41, 3 
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Eigennamen getragen haben könnte, oder auch sie ist, mit Auffassung 
des hyz als einer Bezeichnung des höchsten Gottes, zu beziehen auf 
diesen in seiner Eigenschaft als der heilende, wie bei den Griechen ein 
Zeuq TTaidv und Zeuq *A(yKXr]Tri6^ vorkommt. Übrigens könnte die 
Benennung 8Ö10 by^ Übertragung einer griechischen Vorstellung sein. 

Daß in zwei lateinischen Inschriften Jupiter Dolichenus, d. h. der 
Hadad oder auch Rammän des aramäischen Doliche, in Verbindung 
mit Aesculapius erscheint*, möchte ich nicht zugunsten einer ara- 
mäischen oder überhaupt semitischen Vorstellung von einem Heilgott 
verwerten, da das Material zu gering ist und nur für die eine In- 
schrift, die in Numidien gefunden worden ist, die Erklärung des Aes- 
culapius als einer semitischen Gottheit nahe liegt. Diese ist aber 
dann gewiß keine andere als sonst der afrikanische Aesculap, nämlich 
Esmun '. 

Im Alten Testament ist nicht selten von Jahwe als dem heilen- 
den die Rede mit Formen des Verbums «Öl. 

Das Verbum verweist allerdings auch im Hebräischen nicht un- 
bedingt auf die Vorstellung der ärztlichen Tätigkeit; denn das Fiel 
und Niphal werden gebraucht von der Ausbesserung irgendeines 
Schadens (i Kön. i8, 30; Jer. 19, 11) oder der Verbesserung eines 
Zustandes (2 Kön. 2, 21 f.; Ez. 47, 8 f. 11), ohne daß es sich um Krank- 
heit handelt. Das Nomen HÖ")D bezeichnet nicht nur die Heilung des 
kranken Körpers, sondern bedeutet in übertragenem Sinne, auch ohne 
daß das Bild der Krankheit vorliegt oder doch ohne daß es zum 
Ausdruck kommt, allgemein „Erquickung" und „Beruhigung", „Wohl- 
ergehn" und „Heil" (Jer. 8, 15; 14, ig; Mal. 3, 20; Spr. 4, 22; 13, 17; 
16, 24), ebenso n^«Ö"l „Erquickung" (Spr. 3, 8). 

Auch in der Anwendung auf Jahwe hat HD"1 einmal die Bedeu- 
tung „ausbessern", Ps. 60,4, wo von einer Heilung der Brüche der 
Erde nach einem Erdbeben die Rede ist. An vielen andern Stellen 
aber ist die Bedeutung des Heilens der Krankheit durch den Zu- 

« S. Kan, De Ivrvis DoHcheni cuUu^ Groning. 1901, S. 25 ff. 

2 Vgl. ZDMG LIX, S. 480. Obgleich ich durch Kan's ausführliche Darstellung 
davon nicht überzeugt worden bin, da(^ dem Jupiter Dolichenus selbst die Bedeutung 
eines Heilgottes eignete, ist doch nach der Darstellung einer Schlange auf einem 
Votivstein in Moesien für den Zeus Dolichenos (Kan a. a. O., S. 36 n. 4) denkbar, 
daß er gelegentlich, ebenso wie der griechische Zeus, mit Asklepios verschmolzen 
wurde 
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sammenhang gefordert. Wenn es sich dabei um die Beseitigung 
einer wirklichen Krankheit handelt (Gen. 20, 17; Num. 22, 13; 2 Kon. 
20, 5. 8; ebenso vielleicht Ps. 30, 3 und 2 Chr. 30, 20), so weist das 
noch nicht hin auf die Vorstellung eines eigentlichen Heilgottes, da 
Jahwe, der alles verursacht, selbstverständlich auch die Genesung von 
Krankheit sendet. Wichtiger ist der häufige bildliche Gebrauch von 
J<Ö1 mit bezug auf Jahwe, wobei gedacht wird an Verbesserung oder 
Beseitigung von Unglück oder Sünde des Volkes oder auch des 
Einzelnen. Daß hier wirklich das Bild des Arztes, nicht irgendeines 
andersartigen Verbesserers, vorliegt, zeigt in einem Falle, Ex. 15, 26, 
das Partizipium M\ das so wie hier, nur verbunden mit dem Suffix, 
zur Bezeichnung des zu Heilenden (1^fB^) sonst nicht von Jahwe ge- 
braucht wird: „dein Arzt" in dem Sinne: „der dich vor Krankheit 
bewahrt"; vgl. Ps. 147, 3 fc^DIIH mit b des Objektes: „der, welcher 
heilt die zerbrochen am Herzen sind". Das Partizipium, absolut ge- 
braucht, bezeichnet immer den Arzt (Gen. 50, 2; Jer. 8, 22; 2 Chr. 
16, 12; vgl. Hio. 13, 4). Häufiger ist dieselbe Bedeutung des Bildes 
in der Anwendung des Verbums J<D1 auf Jahwe zu entnehmen aus 
der Zusammenstellung von heilen und verbinden (nämlich die Wunden) 
oder heilen und auflegen eines Pflasters (Jes. 30, 26; Jer. 33, 6; Hos. 
6, I; Ps. 147, 3; Hio. 5, 18). Dazu kommt die ebenfalls nicht seltene 
Verdeutlichung der Aussage des Heilens durch die ausdrückliche 
Voraussetzung des Krank- oder speziell Verwundetseins derer, die 
geheilt werden (Deut. 32, 29; Jes. 19, 22; 30, 26; Jer. 30, 17; Hos. 6, i; 
Ps. 41, 4 f.; 103, 3; 147, 3; Hio. 5, 18; vgl. Ps. 6, 3). 

Die meisten Belege für das Bild von Jahwe als dem heilenden 
finden sich in der spätem Literatur des Alten Testamentes, bei Jere- 
mia und in Psalmen und einer in Jesaja II; das Bild konmit aber 
schon bei Hosea vor (c. 6, i ; 7, i; 11, 3 [14, 5]; vgl. Hos. 5, 13; 
Jes. 6, 10). 

Bei Hosea ist bedeutsam die Kombination der Aussage vom Heilen 
und Verbinden durch Jahwe mit der andern, daß er belebt und wieder- 
erweckt (c. 6, if.; vgl. Deut. 32,39), da die Vorstellung von der 
heilenden Gottheit als der in's Leben zurückrufenden sich — wie wir 
gesehen haben — auch in Babylonien findet. 

Das Bild der Krankenheilung klingt noch nach, wenn ohne 
spezielle Hinweisung auf Krankheit oder Verwundung von Jahwe's 
Heilung der Abtrünnigkeit seines Volkes die Rede ist in dem Sinne 
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von Vergebung (Jer. 3, 22; Hos. 14, 5). Daneben wird ^5D1 allge- 
mein von Jahwe's helfendem, tröstendem, beglückendem Tun gebraucht 
in dem Sinne von: „Heil bringen" (Jes. 57, 18 f.; Jer. 17, 14; Hos 7, i; 
II, 3; Ps. 107, 20; 2 Chr. 7, 14). 

Zusammengefaßt wird die Vorstellung von Gott als dem heilen- 
den in dem Namen ^^5B^, der an später Stelle i Chr. 26, 7 in einem 
Verzeichnis der Tempeltorhüter vorkommt und im nachalttestament- 
lichen Judentum seit Tob. S, 4 (Pacpar|X) als Engelname. Denselben 
Personnamen fanden wir in Palmyra; er mag nichthebräischen Ur- 
sprungs sein. Ihm entspricht der Ortsname ^fcJöT Jos. 18, 27, der 
vorisraelitisch sein könnte. Anscheinend spät ist der nur in Chronik 
und Nehemia vorkommende Name iTD") „Jahwe hat geheilt" (i Chr. 
3,21; 4,42; 7,2; 9,43; Neh. 3,9). Vielleicht gehören noch hierher 
als Hypokoristika «B'n i Chr. 8, 2 (vgl. c. 4, 1 2) und HD^ i Chr. 8, 37, 
wenn nicht vielleicht zu lesen wäre «^^ nach «^B'J Num. 13,9*. 

Die Auffassung Jahwe*s als eines Heilgottes ist ein heterogenes 
Element neben den Zügen eines Gewittergottes, die sich in der An- 
schauung von ihm erhalten haben. Die Auffassung als Gewittergott 
gehört zweifellos schon den ältesten Zeiten der Hebräer an, wo sie 
als Nomaden in der Wüste lebten. Sie stammt vielleicht aus semi- 
tischer Urzeit, da wir bei andern semitischen Völkern analoge Vor- 
stellungen eines Gewittergottes finden. Auch der Gedanke, daß die 
Gottheit gelegentlich Krankheit heilt, ist ebenso wie der entgegen- 
gesetzte, daß sie mit Krankheit heimsucht, der Anschauungsweise 
von Naturvölkern nicht fremd. Aber die Vorstellung von der Gott- 
heit als einer solchen, zu deren Wesen es gehört, daß sie nach der 
Art eines Arztes von Krankheit befreit, wird sich auf dem Boden 
der Kultur bei seßhaften Völkern ausgebildet haben. Es ist deshalb 
anzunehmen, daß die hierher gehörenden Züge in den alttestament- 
lichen Aussagen von Jahwe Aufnahme gefunden haben nach der 
Niederlassung der Hebräer in Kanaan. Spontan bei den seßhaften 
Israeliten ist diese Anschauungsweise schwerlich entstanden, da sie 
auch babylonisch, altaramäisch und palmyrenisch ist Bei den Ara- 
mäern, speziell in Palmyra, entspricht die Ausdrucks weise, in Baby- 
lonien die Kombination von heilen und wiedererwecken den alt- 



I So NöLDEKF., Bdihä^dy S. 100 
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testamentlichen Aussagen *. Es ist also mit einiger Wahrscheinlichkeit 
anzunehmen, daß die Israeliten in der Anschauung von Jahwe als 
einem heilenden Gott durch die Berührung mit einem nordsemitischen 
Kulturvolk beeinflußt worden sind. Die arabischen Personennamen, 
die vielleicht von einem Heilen der Gottheit reden, entscheiden nicht 
für eine andere Beurteilung. Auch wenn sie wirklich so zu verstehn 
sind, verweisen sie, weil sie vereinzelt sind und die vorausgesetzte Be- 
deutung des Vcrbums im Arabischen vereinzelt wäre, nicht auf eine 
feststehende Vorstellung von der Gottheit als einem Arzte. 

Aus der alttestamentlichen, altaramäischen und palmyrenischen 
Anwendung des Verbums «Öl für den heilenden Gott ergibt sich, 
daß das in jener sardischen Trilinguis ^ welche Esmun mit Aesculap- 
Asklepios gleichsetzt, von Esmun ausgesagte H^ÖI „er hat ihn [den 
die Weihinschrift darbringenden Kleon] geheilt'^ keineswegs auf 
griechischen oder römischen Einfluß zurückgeführt werden muß, viel- 
mehr altsemitischer Vorstellungs- und Ausdrucksweise entspricht. 

Verbreitung und Übereinstimmung der Aussagen auf semitischem 
Boden über das Heilen der Gottheit zeigen zweifellos, daß es sich 
nicht um ein willkürlich gewähltes Bild oder eine aller Religion eig- 
nende Anschauungsweise handelt, sondern um eine, wenn nicht bei 
den Semiten überhaupt, so doch bei den Nord- und Westsemiten 
volkstümliche Auffassung der Gottheit. Esmun in einer dem griechischen 
Asklepios entsprechenden Bedeutung als Heilgott würde also durch- 
aus in semitische Vorstellungsweise hineinpassen 3. 



1 Auch der griechische Asklepios wurde als Totenerwecker gedacht (Wei.cker, 
Griech. Götterlehre^ Bd. II, S. 738), wofür irgendwelcher Zusammenhang mit babylo- 
nischen Vorstellungen gewiß nicht anzunehmen ist. Die alttestamentliche Verbindung 
aber von heilen und wiedererwecken scheint deshalb auf einen direkten oder in- 
direkten Zusammenhang mit jener babylonischen Vorstellung zu verweisen, weil das 
Alte Testament von dem Heilen durch Jahwe nur als einer seiner Äußerungen neben 
vielen andern oder nur bildlicherweise redet, einen eigentlichen Heilgott aber nicht 
kennt und weil auch die ältesten Hebräer einen Gott dieser Bedeutung nicht gekannt 
zu haben scheinen. Für die bildliche Redeweise liegt demnach die Annahme einer Ent- 
lehnung nahe 

2 eis I, 143, 1 f. 

3 Mit dieser Auffassung des Esmun würde übereinstimmen die, so viel ich sehe, 
zuerst von Movers angenommene Identität des karthagischen lolaos und des Esmun, 
da nach Athenäus lolaos den Herakles in Libyen wieder zum Leben erweckt hat 
Aber die nicht unmögliche Identität ist doch erst zu erweisen 
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Auf palästinischem Boden ist als das Tier des heilenden Gottes 
die Schlange verehrt worden. Das ergibt sich aus der Erzählung 
Num. 21,4 — 9» wo Mose eine eherne Schlange auf einer Stange auf- 
stellt, damit durch den Aufblick zu ihr die Israeliten geheilt werden 
von den Bissen der Saraf-Schlangen. Die Erzählung will zweifellos 
eine Rechtfertigung des Nechuschtan geben, des ehernen Schlangen- 
bildes, das nach der Angabe II Kön. i8, 4 bis auf die Zeit Hiskia's 
in Juda mit Opfern verehrt wurde und von Mose hergestellt sein 
sollte. Das Referat des Königsbuches ist durchaus glaubwürdig wegen 
der Singularität des Berichteten, das zu spätem Anschauungen von 
den religiösen Verhältnissen der Königszeit nicht paßt. Die Zurück- 
führung des Bildes auf Mose wird lediglich aus dem Bedürfnis ent- 
standen sein, das der Jahwereligion nicht angemessene Gottesbild 
durch den ehrwürdigen Namen zu rechfertigen. Die Erzählung im 
Buche Numeri von den Ereignissen, wodurch die Herstellung des 
Schlangenbildes veranlaßt worden sein soll, ist anzusehen als eine 
ätiologische Legende: aus der Bedeutung des Schlangenbildes als eines 
heilenden wurde geschlossen auf seine Entstehung bei Gelegenheit 
einer Schlangenplage mit Annahme einer gewissermaßen homöo- 
pathischen Kur^ 

Daß die eherne Schlange als ein heilendes Bild angesehen wurde, 
sagt II Kön. 18, 4 nicht; sie könnte von Hause aus eine andere Be- 
deutung gehabt haben*. Der Name ]i?B^i, mag er nun von TW^ni^ 
„Erz" oder von B^n) „Schlange" abzuleiten sein3, klärt uns über diese 
Bedeutung nicht auf. Daraus aber, daß das elohistische oder ephraimi- 
tische Erzählungsbuch in Num. 21, 4 ff. dem Schlangenbild jenen 
Charakter beilegt*, ergibt sich, daß zu der Zeit, wo diese Erzählung 
entstand, zu den Israeliten die Kenntnis von der Schlange als dem 
Tier einer heilenden Gottheit gelangt war. Wir haben keine Ver- 
anlassung, die Erzählung zu spätem Überarbeitungen des elohistischen 



X S. meine Studien I, S. 288 f. 

2 So unter andern Cheyne, Artikel Nehishian in der Encychpaedia Biblica III 

3 S. darüber Artikel „Schlange^ ehemt** in Herzog's RealauykL^^ Bd. XVII 

4 Für das elohistische Buch scheint entscheidend D^r6K v. 5, das sich schwer- 
lich auf einen Redaktor zurückführen lä(St. Dagegen ist mrP v. 6 ff. sehr wohl als 
redaktionelle Überarbeitung zu verstehn. Die Herkunft des Abschnittes ist immerhin 
nicht ganz sicher 
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Buches zu stellen; denn ganz unabhängig von dem Urteil über die 
Herkunft des Abschnittes Num. 21, 4 ff. läßt sich die Erzählung nur 
entstanden denken zu einer Zeit, wo die Verehrung der ehernen 
Schlange bestand, also vor ihrer Beseitigung durch Hiskia. Von der 
zeitlichen Ansetzung des Referates Num. 21, 4 ff. aus wird für die 
Entstehung der Erzählung noch um einiges zurückzugehn sein; denn 
in Num. 21, 4 ff. ist nicht das Schlangenbild selbst wirksam — wie 
das doch wohl für eine ursprüngliche Form der Erzählung als eines 
eigentlichen Mythos anzunehmen ist — , sondern der Wille Jahwe's, 
der sich des Bildes als eines Mediums bedient. 

In dem Umstand, daß das Bild dem Mose zugeschrieben und 
nicht wie die Massebä von Bethel in die Patriachengeschichte ver- 
woben wurde, wird eine Erinnerung daran zu erkennen sein, daß die 
Israeliten den Schlangendienst nicht in Kanaan vorfanden, wie die 
durch die Patriarchensage geheiligten Stätten. Jene Darstellung 
könnte etwa darauf beruhen, daß die Israeliten den Schlangendienst 
bei der Einwanderung mitbrachten, sei es aus der arabischen Wüste, 
sei es aus Ägypten. 

In Süd-Arabien sind Bruchstücke von kleinen Bronze-Schlangen 
gefunden worden*, die gewiß irgendwelche religiöse Bedeutung hatten. 
Aus welcher Zeit sie stammen, scheint sich nicht erkennen zu lassen; 
ebensowenig weisen sie irgendwie auf eine heilende Gottheit hin. Mir 
ist überhaupt kein Anzeichen dafür bekannt, daß die Schlangen von 
den Arabern, denen sie allerdings als Erscheinungsform der Geister, 
der Dschinn, gelten, mit krankheitheilender Kraft ausgestattet gedacht 
worden wären. Freilich mögen unter solchen Quellen in Arabien, 
welche als von Schlangen bewohnt gelten, Heilquellen sein*. Aber 
die Schlange wird bei den semitischen wie bei andern Völkern zu den 
Wasserquellen überhaupt in eine Beziehung gesetzt 3. 

Man könnte andererseits an eine alte Entlehnung des Nechusch- 
tan aus Ägypten denken *, wo die Schlange allgemeines Gottheits- 



1 In der Kollektion Glaser, s. D. U. Müller, Südarahische Alterihümer im kunsU 
historischen Hojmuseum^ Wien 1899, S. 64 f. n. 136. 137. Die Stücke haben eine Höhe 
von 0,085 und 0,072 M. ; der mittlere Teil hat einen „Henkel" und das Vorderteil 
ein Loch im Kopfende, doch wohl zum Aufhängen 

2 J. H. MoRDTMANN, ZDMG XXXVIII, S. 587; Robertson Smith, Relig. der 
Semiteftj deutsche Ausg., S. 130 

3 S. Artik. „Drache zu Babel'' in Herzog's Real.-Encykl} , Bd. V, S. 10 f. 

4 So Renan, Histoire du peuple d' Israel, Bd. I, S. 146. I78f. u. a. 
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zeichen war. Aber speziell als das Tier einer heilenden Gottheit 
kommt sie hier in alter Zeit nicht vor*. In dieser Bedeutung scheinen 
also die Israeliten die heilige Schlange weder von den Arabern noch 
von den Ägyptern überkommen zu haben; mindestens für die Be- 
deutung wird eine andere Herkunft anzunehmen sein. Auch ist es 
nicht wahrscheinlich, daß die eherne Schlange der Israeliten unter 
ägyptischem oder anderm Einfluß bei der Einwanderung in Kanaan 
mitgebracht wurde; denn sie gehört schwerlich sehr hohem Altertum 
an. Dagegen spricht ihr vereinzeltes Vorkommen und namentlich auch 
die Art ihrer Rechtfertigung durch die Zurückfuhrung auf Mose. 
Wäre sie wirklich sehr alt gewesen, so hätte sie ihre Rechtfertigung 
irgendwie in sich selbst getragen. 

Das Schlangenbild war also wahrscheinlich nach der Nieder- 
lassung Israelis in Kanaan aus der Fremde entlehnt worden, was wir 
ebenso für die Vorstellung von Jahwe als heilendem Gott vermutet 
haben. Am nächsten liegt es, anzunehmen, daß das Schlangenbild 
bei den Israeliten, wie zumeist oder vielleicht allgemein die fremd- 
ländischen Kultusformen der vorassyrischen Periode, von den Kanaa- 
näern her oder doch durch deren Vermittelung überkommen war. 
Ein erst von den Assyrern entiehntes Bild hätte man nicht schon 
zur Zeit Hiskia's auf Mose zurückführen können. Etwaige Zusammen- 
hänge der ehernen Schlange mit ägyptischen Vorstellungen ließen 
sich bei jener Annahme erklären, da Ägypten aller Wahrscheinlich- 
keit nach schon frühzeitig auf die kanaanäische Religion Einfluß aus- 
geübt hat, wie dies später sicher der Fall gewesen ist. War das 
israelitische Schlangenbild von den Kanaanäern her entlehnt, so wird 
von diesen wohl auch seine Bedeutung als Bild der heilenden Gott- 
heit herstammen, da sich keine Veranlassung und bis jetzt keine Mög- 
lichkeit bietet, diese Bedeutung von anderwärts her abzuleiten, sich 
auch nicht annehmen läßt, daß sie sich spontan bei den Israeliten 
gebildet habe. Die bei ihnen entstandene Legende von dem Nechusch- 



< Die Göttin Mert-seger wurde im Neuen Reich als die Schutspatronin der 
thebanischen Nekropolis von den dortigen Beamten and Arbeitern verehrt. Wie alle 
Göttinnen, die keine feststehende Gestalt haben, wird sie als Schlange dargestellt. 
Zu den Heilgottheiten kann man sie nicht zählen, obgleich sie wohl auch einmal 
einem, der xu ihr betete, Heilung gesandt hat. Nach einer Inschrift hat sie einem, 
der sich gegen sie vergangen hatte, Krankheit zur Strafe gesendet und ihn dann 
auf sein Flehen wieder gesund gemacht (nach einer Mitteilung von Professor E&mam) 
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tan ist nur zu verstehn, wenn sie jene Bedeutung des Bildes als be- 
reits vorgefunden zur Veranlassung hatte*. 

Gab es wirklich einen von den Kanaanäern verehrten Heilgott, 
der als Schlange dargestellt wurde, so läßt sich doch aus keinem 
direkten Zeugnis entnehmen, daß dies gerade Esmun war*. Das Bild 
des Asklepios mit einem Stabe, der von einer Schlange umwunden 
ist, auf einer Goldplaquette 3, die aus Sidon stammen und an der Stätte 
des Esmuntempels gefunden worden sein soll, besagt nichts; denn 
die Figuren der Plaquette — neben Asklepios Hygieia und Teles- 
phoros — sind unverkennbar griechisch. Ebenso ist aus einer Münze 
von Sidon, aus der Kaiserzeit, die das Bild des Asklepios mit dem 
Schlangenstab zeigte, nichts zu entnehmen. Es werden aber weiter- 
hin in anderm Zusammenhang Darstellungen zu erwähnen sein, die 
höchstwahrscheinlich die Schlange als das Tier speziell des punischen 
„Aesculap", d. i. des Esmun, zeigen. 

Sonst weiß ich überhaupt bei den Phöniziern die Schlange nicht 
nachzuweisen in der Bedeutung des Tieres einer Heilgottheit und 
auch nicht bei den Babyloniern als eben die heilende Kraft einer 
Gottheit darstellend. Vielleicht aber ergibt sich diese Bedeutung aus 
einem modernen syrischen Märchen, worin der Schlangenkönig drei 
Erschlagene in's Leben zurückruft mit dem Lebenswasser, das eine der 
Schlangen für ihn geholt hat«. Auch hier ist die Schlange wohl zu- 



1 Die Erzählung Xum. 21, 4 ff. hat man kombiniert mit dem weit verbreiteten 
Glauben» daß eine Tierplage sich beseitigen lasse durch Herstellung eines Abbildes 
des Plagetiers (Frazer, Golden Bough^y Bd. II, S. 427). Aber bei diesem Glauben 
scheint mir ursprünglich doch wesentlich zu sein, daß das Abbild beseitigt wird, 
was bei der ehernen Schlange nicht stattfindet Jedenfalls kann aus dem angeführten 
Glauben nicht die Anschauung von dem Schlangenbild als einem heilenden nach- 
träglich hervorgegangen sein, vielmehr ist diese Anschauung das Primäre; denn in 
der Erzählung ist nicht die Errichtung des Schlangenbildes, sondern das Anschauen 
des Bildes das die Heilung bewirkende. Also inhäriert die heilende Kraft dem Bild 
unabhängig von der Schlangenplage. Das Anschauen des Bildes kann nicht ein erst 
vom Erzähler zu der volkstümlichen Geschichte hinzugefügter Zug sein, denn gerade 
■dadurch erscheint das Bild selbst als im Besitz der heilungbringenden Kraft, während 
•der Erzähler diese dem vom Bild unterschiedenen Jahwe zuschreibt 

2 Über phönizische Münzen aus Cossura mit dem Bild eines Gottes, der eine 
Schlange in der Hand hält, s. Studien I, S. 276 f. 

3 Clermont-Ganneau, Reeneil c^archhbgie Orientale^ Bd. V, S. 54 f. 

4 S. über die Münze ZDMG LIX, S. 473 f. Der mir vorliegende Abdruck zeigt 
deutlich die Schlange am Stabe 

5 Prym u. SociN, Syrische Sagen und Märchen 1881, S. 121 f. 
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nächst Repräsentantin des Wassers; aber die Totenerweckung erinnert 
doch nach jenen Aussagen über Marduk an babylonische und viel- 
leicht allgemein semitische Vorstellungen vom Heilgott. 

^Bei der Gleichsetzung des Esmun mit Asklepios ist es jedenfalls 
von vornherein nicht unwahrscheinlich, daß Esmun durch die Schlange 
repräsentiert wurde; denn sie war die stehende Beigabe oder geradezu 
die Darstellung des griechischen Asklepios. Schlangen wurden in 
seinem Heiligtum zu Epidauros gehalten und der Gott in Gestalt einer 
lebenden Schlange um 300 v. Chr. von dort nach Rom geholt. Auch 
zu Kos ist durch Herondas * um 260 v. Chr. der lebendige öpdKiwv 
im Tempel bezeugt. Da wir nun wissen, daß in einem bei den 
Israeliten bestehenden und wahrscheinlich von den Kanaanäern her 
entlehnten Kultus die Schlange den Heilgott repräsentierte, so läßt 
sich mit einiger Wahrscheinlichkeit vermuten, daß auch bei den 
Phöniziern der Gott, den man nachmals mit dem griechischen Heil- 
und Schlangengott identifizierte, durch die Schlange dargestellt wurde. 

Die Frage nach dem Alter dieser vermuteten phönizischen Vor- 
stellung von einem Heil- und Schlangengott läßt sich nur beantworten, 
wenn wir zu der andern Frage zurückkehren, aus welcher Quelle die 
alttestamentliche Anschauung von Jahwe als dem heilenden stammt. 
Da auf babylonischem Boden heilende Götter vorkommen, so ist es 
möglich, daß die alttestamentliche Vorstellung indirekt auf Babylonien 
zurückgeht. An die Zeit der direkten Einwirkung der Babylonier 
oder auch der Assyrer auf Israel kann man nicht denken. Denn ab- 
gesehen von den Aussagen über Jahwe als den heilenden in der 
Schrift Hosea, die sich wenigstens nicht alle als Interpolationen aus- 
scheiden lassen ^ nötigte uns die zeitliche Ansetzung der Entstehung 
der Legende von Num. 21, 4 ff., auf die vorassyrische Periode zurück- 
zugehn. Wohl aber wäre möglich, daß die Auffassung von Jahwe als 



X MitH. IV, 90 ff., worauf mich Professor RuD. Herzog freundlichst aufmerk- 
sam macht 

2 £x. 15, 26 steht zwar in einem jehovistischen Stücke, fällt aber aus dem 
Zusammenhang heraus und enthält deuteronomistisches. Deshalb ist nicht ersieht- 
lieh und nicht wahrscheinlich, daß die Bezeichnung Jahwe's mit „dein Arzt*' sehr 
alt ist Trotzdem könnte die Verknüpfung dieser Bereichnung mit dem Aufenthalt 
an der Quelle Märä in der Wüste Sür v. 22 ff., wie Ed. Meyer, Sitzitn^sb, d. BerL 
Akad. 1905, S. 646^ Anmkg. 2 annimmt, darauf beruhen, daß bei Tür auf der Sinai- 
halbinsel ein Heiligtum der Maraniten mit Heilquellen genannt wird. Von heilender 
Kraft der Quelle ist freilich in dem alttestamentlichen Bericht nicht die Rede 



t • • ••*\ ••* t^*V\ • 
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einem heilenden Gott indirekt dem Babylonismus entstammt durch 
Vermittelung der seit vorisraelitischer Zeit babylonisch beeinflußten 
Kultur Kanaan's. Auf babylonischem Boden fehlt es nicht an Ab- 
bildungen von mythischen Schlangen und Hinweisungen auf eine 
Schlangengottheit. Da indessen die Kombination mit der Schlange — 
so viel ich sehe — für die babylonische Vorstellung heilender Gott- 
heiten als solcher bis jetzt nicht vorliegt, so ist speziell in der An- 
schauung von Num. 21, 4ff. keine Veranlassung gegeben, an Ent- 
lehnung einer israelitisch-kanaanäischen Vorstellung von der heilenden 
Gottheit aus Babylonien zu denken. Es wird weiterhin unter anderm 
Gesichtspunkt diese Frage nochmals aufzunehmen sein. Das aller- 
dings erscheint von vornherein als sehr wohl möglich, daß die Häufung 
der Aussagen von Jahwe als dem heilenden in der nachexilischen 
Literatur nicht nur auf die damalige Stimmung des heilsbedürftigen 
jüdischen Volkes, sondern auch auf direkten babylonischen Einfluß 
zurückzuführen ist. 

In der Erzählung Num. 21, 4ff. wird das heilende Schlangenbild 
auf oder an einem Di, d. i. einer Stange, errichtet. Diese Art der 
Aufstellung dient hier dazu, das Bild sichtbar vor die Augen der 
Volksmenge in der Wüste zu bringen, entspricht aber wahrscheinlich 
auch der Art, wie das Kultusbild der Schlange wirklich aufgestellt 
war. Um dieses sichtbar zu machen, mußte die Schlange irgendwie 
emporgehoben erscheinen. 

Das Vorkommen eines derartigen Kultusbildes auf phönizischem 
Boden wird nahezu erwiesen durch eine längst bekannte, aber noch 
nicht genügend beachtete Abbildung. In Algerien ist eine Silberplatte 
gefunden worden, wahrscheinlich ein Diademband, deren reicher Bilder- 
schmuck, obgleich keine Inschrift ihn begleitet, zweifellos punischer 
Herkunft ist '. Neben zwei Götterbüsten in der Mitte, die wahrschein- 
lich die Tanit und den Baal Hamman darstellen, ist auf beiden Seiten 
je eine Schlange abgebildet, die sich an einem Pfahl emporwindet. 
Der eine Pfahl hat auf seiner Spitze einen kurzen Querbalken, um 
den sich das Kopfende des Tieres schlingt. Es liegt nahe, in der 
Schlange eine Hinweisung auf den in Karthago neben Tanit und 
Baal Hamman hochverehrten Aesculap zu erkennen und dann doch 



I S. darüber die sorgfältige Untersuchung von PiUL. Berger, La TriniÜ Cariha- 
gbwise, Gazette archeobi^iqiie 1879 u. 1880 und dazu 1879, Taf. 21 
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wohl auf den punischen Esmun *. Freilich zeigt sich in andern Bildern 
des Silberbandes griechisch-römischer Einfluß. Aber die beiden Pfahle 
sind viel zu dick und säulenartig, um sie fiir den Stab des griechischen 
Asklepios halten zu können; auch durch den einen Querbalken wird 
das unmöglich gemacht. Allerdings scheint für die Beziehung des 
Schlangenbildes auf den einzelnen Gott Esmun-Aesculap zunächst 
die Verdoppelung der Schlange Schwierigkeiten zu bereiten. Es wird 
auf diese Zweizahl noch mehrmals zurückzukommen sein. Aber auch 
wenn speziell an Esmun nicht zu denken wäre, so dient doch diese 
Abbildung unserer Vermutung zur Bekräftigung, daß der Nechuschtan 
die Nachahmung eines kanaanäischen Kultusbildes war. 

Die Darstellung auf dem Silberband ist nicht etwa ägyptisch be- 
einflußt. Allerdings haben wir auf ägyptischem Boden eine einiger- 
maßen analoge Darstellungsweise: in Abbildungen zu Philä finden 
sich Stangen, die an dem obem Ende im Rechteck mit einem Seiten- 
holz versehen sind (nicht mit einem nach beiden Seiten vorstehenden 
Querholz, wie auf dem Silberband) und als Träger einer langen Reihe 
von heiligen Tieren und Symbolen dienen, darunter auch eine Schlange. 
Aber diese Schlange ringelt sich nicht an der Stange empor, sondern 
bewegt sich oben auf dem Seitenholz in Windungen'. Eher ist mit 
der Abbildung des Silberstreifens in Parallele zu stellen eine Dar- 
stellung aus Ninive mit zwei Schlangen an Stangen hinter einem 
Altar, vor dem eine Opferhandlung beginnt, als ob sie den Schlangen 
geltet. Ob aber wirklich diese Schlangen als Gegenstände der Ver- 
ehrung anzusehen sind, ist mir doch zweifelhaft, da sie an den Stangen 
mit Stricken oder Stäben befestigt zu sein scheinen und vielleicht in 
Verbindung stehn mit einem Wagen, der sich hinter ihnen befindet. 
Bemerkenswert könnte sein die Gemeinsamkeit der Zweizahl der 
Schlangen auf dem Silberband und in der Abbildung aus Ninive. 

Auf einem Siegel-Zylinder aus Carneol mit hittitischen Schrift- 
zeichen hat man die Darstellung einer Schlange an einer Stange ge- 

< So Berger a. a. O. 1879, S. 135 f.; 1880, S. 169, der auch auf das Zu- 
sammenstimmen mit dem Schlangenbild von Num. 21,4 fr. schon hingewiesen hat 
Er datiert das Denkmal aus der Zeit nach dem Beginn unserer Ära. An christ- 
lichen Einfluß auf die Darstellung der Schlangen (vgl. Joh. 3, 14 f.) ist nach dem 
Charakter der übrigen Bilder des Silberbandes nicht zu denken 

2 RoSELLlNi, Mofmmenti delP Egitlo^ Bd. III, Mon. dd atlfo, Tafel XXI; vgl. 
Taf. XXII 

3 LAYARD, Nineveh and its remains 1849, Bd. II, S. 469 
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funden^ Vor dem so gedeuteten Bilde steht eine nienschliche Figur, 
anscheinend in anbetender Stellung; hinter dieser befindet sich eine 
Säule, die einen Halbmond trägt. In der fraglichen Darstellung ist 
ein dreieckiger Fuß, der zu einer Stange gehören könnte, deutlich zu 
erkennen. Daß der bandartige Gegenstand, der über diesem Fuße 
zwei Schleifen bildet, vielleicht um eine nicht sichtbare Stange herum, 
wirklich eine Schlange ist, halte ich nicht für ganz sicher; er hat 
einen Kopf, der wie ein Hirschkopf aussieht. Es erscheint mir also 
noch zweifelhaft, ob wir es hier wirklich mit einem Pendant zu der 
Schlange an einem nis bei den Israeliten zu tun haben. 

Daß aber die beiden Schlangen des algerischen Silberbandes den 
punischen Aesculap andeuten, würde noch wahrscheinlicher gemacht 
durch einige Münzen des Septimius Severus, Caracalla und Geta, wenn 
sie sich nämlich wirklich, wie man angenommen hat, auf Afrika be- 
ziehen sollten. Dies scheint mir aber keineswegs sicher zu sein. Auf 
den Münzen ist dargestellt, in einem Tempel stehend, ein nackter, 
auf zweien dieser Münzen deutlich bartloser Gott, der den schlangen- 
umwundenen Stab des Aesculap in seiner Hand hält und von zwei 
sich aufrichtenden Schlangen umgeben ist. Da zwei Schlangen neben 
dem Schlangenstab in altgriechischen Darstellungen des Asklepios 
nicht vorkommen, so wäre unter der Voraussetzung der Beziehung 
dieser Münzen auf Afrika kaum daran zu zweifeln, daß die beiden 
Schlangen speziell dem punischen Aesculap, also dem Esmun, an- 
gehören*. Ich vermag aber nicht einzusehen, was den Zusammen- 
hang der Münzen mit Afrika erweisen soll außer eben das Gottesbild, 



» So W. H. Ward, der Besitzer des Siegels, der in einer Mitteilung "NehustQfC\ 
Amer. Journ. of Archaeohgy^ Second SerUsj Bd. II, 1898, S. 162 — 165, zuerst auf das 
Siegel aufmerksam gemacht hat. Vgl. die Abbildung nach einem Abdruck des 
Originals bei Messerschmidt, Corp, Inscr. Hettitticartim , MitteiL d. Vorderasiat, Ges. 
1900, 4, Taf. XLI, 1. In der Beischrift sieht P. Jensen zwei Ländernamen, Messer- 
sciiMiDT Göttern amen 

2 Die Münzen hat auf Afrika bezogen und ihre Goltesfigur als Esmun gedeutet 
BabelON, Kivista Italiana dt numismatica XVI, 1903, S. l69ff.; Le ditti Eschmoun^ Compt. 
rend, de FAcad, des Inscr. 1904, S. 23lfT. Vgl. dazu ZDMG LIX, S. 499. Die beiden 
Schlangen, die Babelon für die eine Münze auf der Giebelspitze des Tempels, und 
die Drachen, die er auf dessen Ecken als Akroterien annimmt, sind zweifelhaft. — 
Wie für diese Münzen die Deutung des Gottes als Aesculap-Esmun nicht unmöglich 
ist, so könnte etwa auch der Gott neben einer aufgerichteten Schlange, den ein in 
Algerien gefundenes Basrelief zeigt, mit Fr. Lenormant, Gazette archhlogique 1877, 
S. 33 und Babelon, Compt. r., S. 237 als Esmun zu deuten sein 
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dessen Deutung als des punischen Aesculap erst festzustellen wäre. 
Dürfte man sie als gesichert annehmen, so könnte dann etwa 
auch die unbekleidete Figur zwischen zwei Schlangen auf einer Münze 
von Berytos mit dem Bild Elagabal's (auf dem Revers Col[oHiä\ 
yiä[iä\ Aug[tisiä\ Fel[ix] Ber[ytus]) den Esmun darstellen ^ 

Vielleicht ist für die Beurteilung der ehernen Schlange der Judäer 
als eines von den Kanaanäern entlehnten Kultusbildes geltend zu 
machen ein kleines Bronzebild einer Kobra-Schlange, das im Bereich 
des zu Gezer ausgegrabenen Tempels gefunden worden ist*. Die 
Schlange ist mit roher Naturalistik in gestreckter Form dargestellt. 
Da sie ein zu irgendeinem praktischen Gebrauch bestimmtes Gerät 
nicht zu sein scheint, wird sie kultische Bedeutung haben. Abge- 
sehen aber etwa von der Rohheit der Arbeit, läßt sich, so viel ich 
sehe, hohes Alter der Figur nicht erkennen. Es ist deshalb kaum 
mit Bestimmtheit zu sagen, daß die Darstellung altkanaanäisch ist. 
Es kann hier die Nachahmung eines fremdländischen Kultusbildes 
vorliegen. 

Die Schlange an der Stange in Num. 21, 4 ff. erinnert an das 
Attribut des Asklepios, den Stab, um den sich eine Schlange windet \ 
Die Stange in Num. c. 21 könnte die dem Bedürfnis des Mythos 
entsprechende Vergrößerung eines Stabes sein, den das Kultusbild der 
Gottheit in der Hand hielt — oder wohl besser umgekehrt: das Gott- 
heitszeichen einer Stange mit der Schlange, zuerst für sich allein be- 
stehend, konnte, der Gottheit in die Hand gegeben, zum Stabe redu- 
ziert werden. Die Übereinstimmung zwischen dem Bilde von Num. 
21, 4 ff. und dem Attribut des Asklepios in der Kombination von 
Stange oder Stab und Schlange ist immerhin auffallend, da andern 
Gottheiten, wie der Hygieia, eine Schlange einfach in die Hand ge- 
geben wird. Die Übereinstimmung kann aber durch spontane Ent- 
wicklung auf beiden Seiten entstanden sein. Daran, daß hier ein 
alter direkter Zusammenhang der Darstellung des Asklepios und eines 



I So Kabelon, Compi. /., S. 233 ff., daselbst Abbildung. Aus andern Erwägungen 
habe ich ZDMG LIX, S. 500 (vgl. S. 484) in dieser Darstellung den Esmun mit 
einiger Sicherheit erkennen zu sollen geglaubt. Dann ließen sich von hier aus Rück- 
schlüsse machen auf die (»afrikanischen** Münzen 

* Macalister, Palestine expbration fund 1903, S. 222 f. mit Abbildung 
3 Die Analogie ist schon C. A. BÖTTIüER {Die heUbriftgeuden Götter 1803, Kleine 
Sc/irißen, Bd. I, 1837, S. 98 f.) aufgefallen 
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kanaanäischen Schlangengottes vorliege, ist deshalb schwerlich zu 
<lenken weil, so weit ich mir gestatten darf auf diesem Gebiet ein 
Urteil auszusprechen, der schlangenumwundene Stab des Asklepios 
kaum als sehr alt anzusehen ist. Nach der Beschreibung des Pau- 
sanias* stellte das von Thrasymedes (4. Jahrhundert) geschaffene 
heilige Bild zu Epidauros den Gott dar auf einem Throne sitzend und 
in der einen Hand einen Stab haltend, die andere über dem Kopf 
einer Schlange. Auf Münzen von Epidauros' und Pergamon^ ist der 
Gott dargestellt sitzend und die eine Hand über einer aufgerichteten 
Schlange haltend oder dieser eine Schale darreichend, in der andern 
Hand einen Stab; oder der Stab steht für sich allein hinter dem Gott. 
Auf einer Münze von Trikka in Thessalien, vielleicht dem Ausgangs- 
punkt des Asklepioskultus, hält der Gott, sitzend, den Stab in der 
einen Hand und reicht mit der andern einer aufgerichteten Schlange 
einen Vogel*. Daneben erscheint auf Münzen von Epidauros s, Kos^ 
und Pergamon7 eine Schlange für sich allein in Verbindung mit Dar- 
stellungen des Asklepios. Bei den jüngsten Ausgrabungen auf Kos 
sind im Asklepieion „viele Fragmente von marmornen Schlangen ge- 
funden worden, die nicht zu Stäben gehören, darunter eine ganze 
Anzahl Fragmente einer kolossalen, sehr sorgfaltig gearbeiteten 
Schlange, nach dem Stil etwa viertes bis zweites Jahrhundert v. 
Christo" ^ Freilich findet sich andererseits auf Münzen, namentlich 
häufig auf Münzen von Pergamon, seltener auf denen von Epidauros^ 
und Kos***, der schlangenumwundene Stab, entweder in dem Bilde 
des Gottes mit dem Schlangenstab in der Hand oder auch neben 



I L. II, 27, 2 

2 Catabgue 0/ the Greek coim in the British Museum, Bd. Pehponnesus n. 7 (auto- 
nom); 29. 30 (Antoninus Pius) 

3 Caiabi^uf etc.^ Bd. Coins of Mysia n. 73 (Attalus II) 

4 Catabgue etc., Bd. Tessaly to Aetolia n. 17 (autonom) 

5 Catabgue etc., Bd. Pebpotinesus n. 27 (autonom) 

6 Catabgue etc., Bd. Coins of Caria , Cos etc., n. 119 ff. 192 ff. (autonom); 201 
{Kaiserzeit) 

7 Mionnet, Afidailles antiques, Bd. II, S. 589 n. 495; Suppt. Bd. V, S. 421 n. 
872 f.; S. 422 n. 874 (Kistophoren) ; Catabgue elc, Bd. Coins of Mysia n. 84 (Königs- 
zeit); 232. 233 (Kaiserzeit) 

s Mitteilung von Professor RuD. Herzog 
9 Epidauros: Mionnet Bd. II, S. 238 n. 62. 64 (autonom) 

I" Catalogue etc., Bd. Coins of Caria, Cos etc., PL XLV, 6, dazu S. XCVf.; n. I77ff. 
{autonom); 202. 204 f. (Kaiserzeit); 241 (Hadrian); vgl. 215 f. (Kaiserzeit) 
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einer Darstellung des Asklepios auf derselben Münze. Dieser schlangen- 
umwundene Stab kommt schon auf autonomen Münzen vor. Unter 
den Münzbildern von Kos könnte das eines stehenden Asklepios, der 
sich auf den Schlangenstab stützt, aus dem zweiten oder ersten vor- 
christlichen Jahrhundert \ wohl die Wiedergabe eines Kultusbildes sein. 
Da aber zu Epidauros und vielleicht auch auf Kos die lebendige 
Schlange als Erscheinung des Gottes galt, so ist wahrscheinlich doch 
sein ältestes Bild das in dem Typus von Trikka und Epidauros er- 
haltene mit der Schlange, die sich nicht um den Stab windet, und 
die Kombination von Schlange und Stab wird das spätere sein ^ Auf 
den Jüngern Münzen von Pergamon verdrängt der Schlangenstab die 
auf den altern auch für sich allein dargestellte Schlange. Vielleicht 
können aus den erhaltenen Statuen berufene Beurteiler konstatieren, 
wie weit der Typus des Schlangenstabes zurückreicht 3. Es scheint 
mir denkbar, daß die Vereinigung von Schlange und Stab rein künst- 
lerisch motiviert ist. Der von einer Schlange umwundene „Thyrsos- 
stab" auf Kistophoren von Pergamon wird wohl, wenn es sich hier 
wirklich um einen Thyrsosstab und nicht lediglich um eine besondere 
Form des Asklepiosstabes handelt*, eine Nachahmung des Asklepios- 
stabes sein, ebenso wie noch sonst das in später Zeit verschiedentlich 
andern Gottheiten beigelegte schlangenumwundene Skeptron*. 



1 Ebcnd. /y. XLV, 6 

2 Ebenso urteilt, wie ich nachträglich sehe, über das Alter des Schlangenstabes 
im Verhältnis zu der vom Stabe getrennten Schlange Thrakmkr, Artikel Asklepios 
in der Real-EncycL von PAtn.Y\VissowA, 4. Hlbbd., Kol. 1682 

3 Es ist dabei Vorsicht geboten. Bei zwei Statuen, die offenbar auf dasselbe 
Vorbild zurückgehn (PanüFKA, Asklepios it, die Asl'lepiaäen, Philol. u, histor, Abhandl. 
der Berliner Akademie 1845, Taf. IIT, i; VI, 6; vgl. S. 310), umwindet das eine Mal 
die Schlange den Stab, während das andere Mal Stab und Schlange getrennt dar- 
gestellt sind 

4 W. Wroth, Asklepios aud the coins of Pergamon, Numism, Chronicle 1882, S. 18 f. 
siebt darin einen Asklepiosstab 

5 Roskllini, Mon. del ciilto^ Taf. XVIII, 3 ist eine Gottheit abgebildet, die einen 
von einer Schlange umwundenen Stab in der Hand hält. Die folgenden Mitteilungen 
darüber verdanke ich der Güte des Herrn Professors H. Schäfkr. Der Gott ist der 
Thoth der nubischen Stadt Pnubs. Die Abbildung ist aus Philä und gehört der Zeit 
des Tiberius an. Da der schlangenumwundene Stab in älterer Zeit auf ägyptischem 
Boden nicht vorkommt, so liegt wohl auch hier eine Nachahmung des Asklepios- 
stabes vor. Dafür spricht, daß dieser Thoth manchmal das Beiwort erhält: „der zu 
dem, welcher ihn ruft, kommt", das auf einen Heilgott hinweist. Dagegen kommen 
seit alter Zeit Göttinnenszepter vor, die von einer Schlange umwunden (und gekrönt) 
sind (eine Darstellung aus der Kaiserzeit a. a. O. Taf. XIX, 2; eine viel deutlichere 
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Wenn das durch Num. 21, 4ff. als alt bezeugte Schlangenbild an 
der Stange keinen geschichtlichen Zusammenhang mit dem Asklepios- 
stab zu haben scheint, so kann doch die Abbildung eines kanaanäischen 
Gottes als Schlange an einer Stange neben anderm Veranlassung 
gegeben haben zu seiner Identifizierung mit Asklepios, seitdem der 
Schlangenstab dessen Attribut war. Wir dürften dann als jene 
kanaanäische Schlangengottheit den Esmun denken, weil eben er 
tatsächlich mit Asklepios identifiziert worden ist. 

Nach der Bedeutung der Stange in dem Bilde der heilenden 
Schlange Num. 21, 4ff. ist nicht zu fragen, wenn die Stange nichts 
anderes war als das Mittel, die Schlange sichtbar zu machen. Auch 
eine Erklärung dieser Verwendung der Schlange als der Darstellung 
des heilenden Gottes wird besser unterlassen, da bei sehr verschiedenen 
Völkern die Schlange in Verbindung mit der Heilkunst vorkommt*. 
Daß man den Nechuschtan, was immer seine Herkunft und ursprüng- 
liche Bedeutung gewesen sein mag, als das Bild eines Heilgottes an- 
sah, läßt sich, wenn man doch deuten will, zunächst aus jener An- 
schauung von der Schlange als der Repräsentantin der Wasserquelle 
erklären. Diese ist Spenderin der Lebenskraft' und damit zugleich 

aus der Zeit Ramses' III. bei Lepsiüs, Denktnälcr aus Aegypten, Abteilung III, T. 217). 
Diese Szepter beruhen auf dem Bilde der Göttin von Unterägypten Buto als Schlange 
auf einem Papyrus, der „Wappenpflanze" Unterägj'ptens. Bedeutung und Form der 
Darstellung schließen einen Zusammenhang mit dem Asklepiosstab aus 

Die Nebcneinanderstellung der Abbildungen bei Panofka a. a. O. Taf. VIII, 
7. 8 und I. 4 legt eine Vergleichung des Stabes des Asklepios oder eines Asklepiaden 
auf dem dort wiedergegebenen Gemmen- und dem Vasenbild mit dem ägyptischen 
Götterstab, wie ihn jener Thoth in der Hand hält, nahe. Hier und dort an dem 
Stab eine Krücke. Die Schlange fehlt auf der Gemme und der Vase wie an dem 
gewöhnlichen ägyptischen Götterstab. Wenn hier wirklich an einen Zusammenhang 
zu denken wäre, so würde er als die Nachahmung eines ägyptischen Typus auf der 
Gemme und der Vase zu beurteilen sein, die für die Herkunft des Asklepiosstabes 
nichts besagen müljte. Aber die Ähnlichkeit ist zu gering, um überhaupt in Betracht 
zu kommen. Die charakteristische Form des uralten ägyptischen Götterstabes ist in 
jenen griechisch-römischen Darstellungen nicht zu finden: die Gestalt des Tierkopfes 
für die Krücke und die Verzweigung des Stabes am untern Ende 

1 S. Beispiele bei Frazer, Pausatiias's Description 0/ Grcece, Bd. III, S. 66 f. 

2 Vgl. für das häufige Vorkommen der Quellen in dieser Bedeutung im Alten 
Testament Studien II, S. 148 ff., und für das „Lebenswasser" in Babylonien Zimmern, 
Lebensbroi und Labatswasser im Babylonischen u. in der Bibel, Archiv f. Rcligionswiss. 
II, S. 167. 173. Die Stadtgottheit der babylonischen Stadt Der, eine Schlangengott- 
heit, wird als „Herr (oder Herrin) des Lebens" bezeichnet, Zimmern, AAT^, S. 505, 
Anmerkg. 10 



749] Esmun-Asklepios. 2 1 

der Heilkraft *. Es wird sich uns weiterhin noch eine andere Deutung 
der Schlange nahe legen, die mit der eben gegebenen zusammen- 
hängen würde. 

IIL 

Die einzige Überlieferung, die von dem Wesen des Gottes Esmun 
direkt redet, der von Damascius* erzählte Mythos, kennt die Identifi- 
zierung des *E(Tfiouvo5 mit Asklepios und enthält wahrscheinlich noch 
in einem andern Namen eine Hinweisung auf ihn als Heilgott, scheint 
aber sonst nach dem ersten Eindruck sich auf diese Bedeutung des 
Gottes nicht zu beziehen. 

Der späten Zeit des Damascius wegen dürfen wir seine Dar- 
stellung nur insoweit für die Erkenntnis alter Vorstellungen verwerten, 
als seine Aussagen mit besser bezeugten Zügen der phönizischen 
Religion in Übereinstimmung befunden werden. 

Damascius bezeichnet den Asklepios von Berytos als „nicht 
griechisch oder ägyptisch, sondern einheimisch phönizisch"; man 
„interpretiere" nämlich als Asklepios den Sohn des phönizischen 
Sadykos, den Esmunos. Ein schöner Jüngling, wurde er nach dem 
Mythos auf der Jagd von der Göttermutter Astronoe erblickt und mit 
Liebe verfolgt. Ihr entfliehend, hieb er sich mit einem Beile das 
Zeugungsglied ab, wurde von der Göttin durch „die lebenerzeugende 
Wärme" in's Leben zurückgerufen und zum Gott gemacht, von den 
Phöniziern Esmunos genannt im Tf| Gepjiiri inq lik)f\q. Nach andern 
aber bedeute sein Name „der Achte". 

Unwahrscheinlich ist die zweite, auf Philo Byblius zurückgehende, 
Namenserklärung und unverständlich die erste, wo der Gewährsmann 
des Damascius anscheinend hebräisches B^« „Feuer" im Sinne hatte; 
es scheint dabei der Gedanke zugrunde zu liegen, daß Esmun selbst 
ein Repräsentant der „Lebenswärme** sei, der zu unsem Vermutungen 
über die Bedeutung des Gottes stimmen würde. Eine von Damascius 
nicht verstandene Anspielung auf den Heilgott, den TTaidv der Griechen, 
wird darin liegen, daß in einer allerdings nicht zweifellosen Lesart 
nach der Selbstverstümmelung des Esmunos von der Astronoe be- 



I Vgl. Taf. I, 5 bei Panofka a. a. O. (Münze von Gythium mit dem Kopfe der 
Julia Domna), wo neben Asklepios eine Schlange aus einem Brunnen herauszu- 
kommen scheint 

a Bei Photius, Bibüoth.^ Cod. 242, S. 573 H. 
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richtet wird: TTaidva KoKiaaca töv veavicTKOv, „sie nannte den Jüng- 
ling Paian"', was der Berichterstatter anscheinend davon versteht^ 
daß sie Tip irdOci TrepiaXtilcTacJa, ihn als einen „Klagegesang** be- 
zeichnet habe. 

In dem Mythos selbst sind mehrere Züge aus andern Mythen- 
kreisen entlehnt Die Astronoe als nrJTTip Gcüuv entspricht der Kybele^ 
und danach wird die Selbstentmannung aus dem Attesmythos stammen. 
Die Wiederbelebung durch Astronoe erinnert gewiß nicht zufallig an 
die des Horus durch Isis. Esmun als Jäger könnte auf den griechischen 
Asklepios zurückgehn, der wiederholt als Liebhaber der Jagd ge- 
schildert wird. Aber auch der zu Byblos verehrte Adonis ist ein 
Jäger, was seinen Tod durch den Eber motiviert. Die Charakteri- 
sierung mag hier und dann vielleicht auch bei Esmun einheimisch 
phönizisch sein. 

Die Quelle des Damascius war nicht unorientiert über wirklich 
phönizischen Kultus. Auch das allerdings ist vielleicht nicht korrekt^ 
daß Berytos als Sitz des phönizischen Asklepioskultus genannt wird. 
Von einer Verehrung dieses Gottes zu Berytos wissen wir sonst nichts 
Zuverlässiges, wenn nicht etwa die oben erwähnte Münze von Berytos 
ihn darstellt; die Angabe kann darauf beruhen, daß nach Strabo* 
zwischen Berytos und Sidon ein *AaKXr|TTiou dfXao^ lag3. Sicher aber 
entspricht die Darstellung des Esmunos als des Geliebten der Astronoe 
— offenbar eine Gräcisierung der Astarte — der Verbindung des 
Esmun mit der Astarte zu Karthago in der komponierten Gottheits- 
bezeichnung tyyr\\ffy']Ü^H^. Auch das mag richtig sein, daß Damas- 
cius — in Übereinstimmung mit der Aussage des Philo Byblius 
über den „Asklepios" — den Esmun als Sohn des Sadykos bezeichnet 
Dieser Gottesname kommt vielleicht vor in einem sidonischen Person- 
namen JM'pTJ „Sdq hat gegeben", wenn wirklich so zu lesen ist 5^ 
dessen Träger in irgendwelcher Verbindung steht mit einer Königs- 
familie zu Sidon, wo Esmunkultus blühte. 

Dem bei Damascius erzählten Mythos ist analog der des Adonis. 
Trotzdem ist nicht anzunehmen, daß bei Damascius diese Gottheiten 



« Zur Erklärung s. ZDAfG LIX, S. 487 

2 L. XVI, 2, 22 C. 756 

3 Vgl. indessen ZDA/G LIX, S. 469 f. 

4 Vgl. ZDMG LIX, S. 504 ff. 

5 Vgl. ZDMG LIX, S. 493 f. 
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verwechselt sind, da er so bestimmt den Esmun nach seinem Namen 
und seiner Stellung unter den phönizischen Göttern hervorhebt und 
da die ihm bekannte Identifizierung des Esmun mit Asklepios eine 
irrtümliche Beziehung des Mythos auf Esmun nicht nahe legen konnte. 
Auch dafür haben wir keinen Anhaltspunkt, daß ]0Sy8 der einheimische 
Name des Gottes war, welchen die Griechen auf Grund eines Miß- 
verständnisses Adonis genannt hätten^ Das ist so lange nicht wahr- 
scheinlich, als nicht für Byblos, den Sitz des Adoniskultus, der Gottes- 
name Esmun nachgewiesen ist. Es steht nichts im Wege anzunehmen,, 
daß fiir den Esmun zu Berytos oder zu Sidon mit Variationen der- 
selbe Mythos bestand wie für den Adonis von Byblos und den diesem 
entsprechenden babylonischen Tammuz. Das Ersterben und Wieder- 
erstehn wurde auch von dem Herakles-Melkart zu Tyrus erzählt. 
Die Korrektheit der Beziehung des Mythos auf Esmun, mag er nun 
mit Adonis geradezu identisch sein oder nicht, wird dadurch wahr- 
scheinlich, daß Esmun wirklich, wie der Mythos es angibt, zu den 
jugendlichen Gottesgestalten gehört, die den nord- und westsemitischen 
Religionen als Ergänzungen des höchsten Gottes charakteristisch sind. 
Der ersterbende und auferstehende Gott, d. i. der Gott des nach dem 
Winterschlaf neu beginnenden Sonnenlaufs oder in andern Fällen, und 
vielleicht ursprünglicher, der Gott der mit dem Frühjahr neu erstehen- 
den Vegetation, hatte bei den Semiten wohl überall seinen Platz unter 
dem höchsten Gott, dem eigentlichen „Baal" der Stadt oder des 
Himmels, der ihm gegenüber als der ältere erscheint, als „Zeus" oder 
„Kronos" — der „Alte der Tage**, der Gott mit dem Epitheton 
„aeternus*", der eben nicht stirbt, sondern unveränderlich bleibte 

Genauer angesehen, läßt sich der Mythos des Damascius mit 
der Vorstellung eines Heilgottes sehr wohl vereinbaren oder vielmehr 
ihr zugrunde legen: der Gott, der zum Leben wiederkehrt, kann ge- 
dacht werden als der Gott, der zum Leben enveckt und das Leben 
erhält. So aufgefaßt, dient dieser Mythos der Anschauung zur Stütze, 
die wir auf indirektem Wege von Esmun zu gewinnen versuchten. 

Die Vorstellung eines Gottes, der Tote in's Leben zurückruft, 
fanden wir bezeugt in den Aussagen von Marduk und, zunächst bild- 



I So G. A. Barton, The Genesis of ike God Eshmun^ Journ. 0/ ihe Am er. Orient, 
Soc, XXI, 2, 190I, S. 188 ff.; DusSAUD, Le Pantheon phlnicieut Rcvtie de Ticole d'anthro* 
pologie 1904» S. III 

a S. über Esmun als jugendlichen Gott ZDMG LIX, S. 497 ff. 
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lieh gemeint, in denen des Alten Testamentes von Jahwe. Sie mag hier 
wie dort ausgegangen sein von jener naturalistisch aufgefaßten Gestalt 
eines Gottes, der aus dem Tode zum Leben wiederkehrt. Auch von 
Marduk scheint ein Ersterben und Wiedererwachen ausgesagt worden 
zu sein*. Im Alten Testament — bei Hosea — steht das Bild der 
Wiedererweckung IsraePs zu neuem Leben in direkter Verbindung mit 
dem des heilenden Gottes. So scheint in der Tat auf semitischem 
Boden die Vorstellung eines Heilgottes zu beruhen auf der Anschauung 
von dem im Jahreslauf neu erwachenden Leben der Sonne oder des 
Pflanzenwuchses'. 

Wie alt bei den Phöniziern der Mythos eines ersterbenden und 
wiedererwachenden Gottes ist, läßt sich bei der Beschaffenheit unserer 
Quellen mit Bestimmtheit nicht nachweisen. Wir haben keine Ver- 
anlassung, an der Richtigkeit der Angabe aus Menander bei Josephus ^ 
zu zweifeln, daß unter Hiram, dem Zeitgenossen Salomo*s, ein Fest 
der Auferstehung des Herakles von Tyrus gefeiert worden sei*. Die 
Umgestaltung der naturalistischen Vorstellung in nationalem und 
ethischem Sinne findet sich im Alten Testament vor der direkten 
Berührung mit den Assyrern und Babyloniern, seit Hosea. 

Der Gott der Propheten ist nicht mehr der ersterbende und 
wiederauflebende Gott der Natur, sondern über sie erhaben; auch 
erscheint als sein Herrschaftsgebiet nicht vorzugsweise die Natur, 
sondern das Volk Israel. Dies Volk wird als das aus dem Ersterben 
immer wieder zu neuem Leben erwachende und erweckte angesehen. 
Daraus hat sich dann, erst in der nachprophetischen Periode IsraePs, 
vermittelt durch geschichtliche Erlebnisse des jüdischen Volkes und 
wohl nicht ohne den Einfluß nichtsemitischer Anschauungsweise, der 
Glaube einer persönlichen und leiblichen Auferstehung entwickelt. Daß 
die zugrunde liegende naturalistische Vorstellung althebräisch gewesen 



1 Zimmern, KAT^^ S. 370 f. 

2 Nach einer freundlichen Mitteilung von Professor P. Jensen bedeutet deV 
Name des babylonischen Ningiszida, den A. Jeremias als einen Heilgott erklärt 
(s. oben S. 731, Anmkg. i), wahrscheinlich „Herr der unvergänglichen Bäume" oder 
„des unvergänglichen Baumes". Er ist ein Gott der Vegetation und zugleich ein 
chthonischer Gott, der mit Tamrauz zusammen von der Erde verschwindet 

3 Atttiq. VIII, 5, 3 

4 Über das Alter des Adonisdienstes s. Studien I, S. 302 ff. Das älteste direkte 
Zeugnis wäre Jes. 17, lof., wenn man hier mit Recht eine Anspielung auf die Adonis* 
gärten gefunden hat 
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sei, ist wenig wahrscheinlich; denn die Beribachtung des Ersterbens 
und Wiederauflebens in der Natur liegt dem Wüstenbewohner femer 
als dem Bewohner fruchtbaren Landes, dem Nomaden ferner als dem 
Ackerbauer. 

Jene Vorstellung ist also wahrscheinlich entweder altkanaanäisch 
oder durch die Babylonier nach Kanaan verpflanzt worden. Vielleicht 
war sie kanaanäisch und babylonisch zugleich; analoge Vorstellungen 
finden sich bei den verschiedensten Völkern. Dagegen ist die kompli- 
zierte Anschauung von dem wiedererwachenden Gott als einem Heil- 
gott kaum spontan an mehreren Punkten entstanden. Allgemein alt- 
semitisch ist diese Fortbildung oder Enveiterung der Vorstellung von 
dem zum Leben zurückkelyenden Gott schwerlich; denn der Heilgott 
setzt eine einigermaßen entwickelte Kultur voraus. Die Auffassung 
des wicderenv ach enden Gottes als des wiedererweckenden und heilen- 
den ist demnach vermutlich von Babylonien aus nach Kanaan ge- 
kommen und dafür als Zeitpunkt die uns aus den Aniarn ab riefen 
bekannt gewordene Periode zu denken. 

War Esmun ursprünglich Repräsentant des neu erstehenden 
Lebens in der Natur, so ist anzunehmen, daß seine Bedeutung niemals 
aufgegangen ist in der eines Spezialgottes der Arzncikunst. In einem 
Gespräch des Pausanias mit einem Sidonier' erklärt dieser den 
phönizischen Asklepios für die den Menschen und Tieren zur Gesund- 
heit notwendige Luft; daraus ergibt sich jedenfalls soviel, daß zur Zeit 
des Pausanias bei den Phöniziern „Asklepios", also doch wohl Esmun, 
angesehen wurde als Repräsentant einer Naturkraft, nicht als ein gött- 
licher Arzt. Auch wäre bei letzterer Bedeutung nicht zu verstehn, 
daß Esmun in Karthago zu den Göttern der „Burg" gehörte, unter 
deren Schutz das Staatswesen gestellt war. 

Da die Schlange als das Tier, das einen Heilgott in dieser 
speziellen Bedeutung charakterisiert, in Babylonien sich bis jetzt nicht 
nachweisen lälit, gehört sie vielleicht in dieser Verbindung den Kanaa- 
näern an. Für die Schlange des Heilgottes läßt sich, wenn der Heil- 
gott anzusehen ist als der zeitweilig ersterbende Gott, neben der 
oben vorgeschlagenen noch eine andere Erklärung geben. Die Schlange 
kann den Gott bezeichnen als den aus der Unterwelt kommenden; 
denn sie ist das chthonische Tier, weil sie in der Erde zu hausen 
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scheint* Aber eben in dieser AufTassung stellt die Schlange bei den 
Semiten die Quelle dar, die aus der. Erde kommt. Zwischen beiden 
Bedeutungen läßt sich also nicht bestimmt unterscheiden. Als das 
chthonische Tier ist die Schlange bei den Griechen und, wie es 
scheint, auch bei semitischen Völkern zugleich das mantische, deshalb 
das „kluge" Tier*, weil die Mantik in einer Beziehung zu der Unter- 
welt gedacht wird. Auch diese Bedeutung mag der Zuweisung der 
Schlange an den Heilgott bei den Westsemiten und ebenso vielleicht 
bei den Griechen zugrunde liegen, da das gesamte Altertum die Heil- 
kunst als einen Ausfluß der Mantik ansah. 

Esmun galt für identisch mit dem griechischen Asklepios, weil 
von ihm, wie mir nach allem zweifellos zu sein scheint, heilende Wir- 
kungen ausgehend gedacht wurden wie von Asklepios. Wahrschein- 
lieh hatte auch Esmun zum heiligen Tier die Schlange. Die Frage, 
inwieweit ein geschichtlicher Zusammenhang fiir die Entstehung beider 
Gottheiten anzunehmen sei, lag außerhalb unserer Erwägung. Einer 
darauf hinweisenden Spur sind wir nicht begegnet3. Auch die Gemein- 
samkeit der Schlange, wenn dies Tier wirklich dem Esmun heilig war, 
kann für einen solchen Zusammenhang nicht geltend gemacht werden, 
da die Schlange noch bei andern Völkern als das Tier eines Heil- 
gottes erscheint, ohne daß an einen geschichtlichen Zusammenhang 
zu denken wäre. 

Wohl aber darf man annehmen, daß die weite Verbreitung und 
hohe Verehrung, welche im synkretistischen Zeitalter und besonders in 
den Kulten der Kaiserzeit die heilenden Gottheiten gefunden haben, 
nicht ohne den Einfluß des Orients aufgekommen ist Neben ägyp- 
tischen scheinen dabei phönizische Vorstellungen und, durch letztere 
vermittelt, auch babylonische wirksam gewesen zu sein. Was sich im 
spätesten Askulapkultus an mystischen Zügen findet, hat vielleicht 



» S. Artikel Drache zu Babel a. a. O., S. il, 22 ff. 

a Studien I, S. 270ff.; Artikel Drache tu Baöei, S. II, 45 ff. 

3 Eine Ähnlichkeit zwischen dem griechischen Asklepios und dem E^munos 
des Damascius besteht darin, daß auch Asklepios stirbt, von dem Blitz des Zeus ge- 
troffen (Wblcker, Gö/teriehre, Bd. U, S. 738). Die Analogie ist aber nur äußerlich; 
der Tod des Asklepios wird anders zu verstehn sein als der des Esmunos. Auch 
Asklepios steht wohl zu der Unterwelt in einer Beziehung; er ist aber, so viel ich 
sehe, in keiner Weise der Gott des wiederkehrenden Naturlebens 
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mehr im Orientalismus als in griechischen Vorstellungen seinen Aus- 
gangspunkt 

Sicherer als irgendwelche geschichtliche Zusammenhänge zwischen 
phönizischer oder babylonisch-phönizischer und griechisch-römischer 
Vorstellung in den hier besprochenen Göttergestalten sind solche Zu- 
sammenhänge anzunehmen fiir alttestamentliche und kanaanäische 
oder babylontsch-kanaanäische Anschauungsweise. Wir haben in ihrer 
Nachweisung ein Gebiet gestreift, wo sich — was hier nur leise an- 
gedeutet werden konnte — besonders deutlich zeigt, wie Anschauungen 
altsemitischer Naturreligion in der Predigt der Propheten umgewandelt 
worden sind zu Aussagen geistig-religiöser und ethischer Bedeutung, 
die aus dem Alten Testament das Christentum herübergenommen hat 

Auch durch anderweitige Vermittelung tritt die Vorstellung von 
Esmun in eine Beziehung zu der Ausgestaltung christlicher Lehre. 
Dürfen wir einzelne Züge, die zueinander gehören, allerdings nirgends 
zusammen erscheinen, zu einer einheitlichen Vorstellung von dem 
Wesen des Esmun verbinden, so wird er, der jugendliche Gott, der 
dem höchsten Gott untergeordnet ist, der stirbt und wieder auflebt 
der als Heiland der Kranken und Wiedererwecker der Toten gilt, in 
seiner durch die phönizischen Kolonien und namentlich von Karthago 
aus wohl weiter ausgebreiteten Kombination mit Asklepios ein nicht 
unwesentliches Moment gebildet haben bei der Entstehung einer 
Heilshoffnung im untergehenden Heidentum. Die Sehnsucht der Welt 
des römischen Reiches nach Eriösung von Krankheit und Tod, die 
den heilungbringenden Gottheiten das Epitheton ZuiTrjp beilegte und 
ihren Kultus mächtig werden ließ, hat dem Christentum die Wege 
geebnet. Die Form jener Sehnsucht und die Sprache der altchrist- 
lichen Theologie in ihren Aussagen von dem erschienenen Heiland, 
der sich selbst als den Arzt für die Kranken bezeichnet hatte, weisen 
bemerkenswerte Analogien auf. Die Entstehung dieser Analogien 
wird nicht ohne den Einfluß geschichtlicher Berührungen vorzu- 
stellen sein. 
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Prof. Goldziher schrieb im LIX. Bande der ZDMG S. iSoflf.: 

Es hat der Literatur vielwertigen Gewinn gebracht, daß die Herausgeber dieses Brief- 
wechsels die Vorhersagung Ed. Reut*: „Da unsere Briefe nach unserem Tode jedenfalls nicht 
gedruckt werden" (S. 460) durch ihre i)ictätvolle Tat widerlegt haben. Der in dem vortrefflich 
ausgestatteten und mit ausgezeichnetem Geschmack angeordneten Bande für die Nachwelt erhaltene 
Gedankenaustausch zweier geistig vornehmer Männer, die trotz der verschiedenen Weise, in der 
sie in ihr Inneres und in die Außenwelt blickten, durch rührende Freundschaft und Achtung mit- 
einander verbunden waren, ist aus den verschiedensten Gesichtspunkten als Bereicherung der 
Literatur der Denkwürdigkeiten anerkannt worden Insbesondere ist ihre hohe Be- 
deutung als lebendiges Zeugnis für die kirchliche Zeitgeschichte Deutschlands und des zur Zeit 
des Briefwechsels noch französischen Elsaß, sowie im Zusammenhang damit für die Verhältnisse 
des theologischen Hochschulwesens in Deutschland, Frankreich und der Schweiz von berufenen 
Seiten beleuchtet worden. Auch der große Wert, der diesen vertraulichen Bekenntnissen als 
unmittelbaren Bekundungen der politischen und nationalen Stimmung der geistig erlesenen Kreise 
im Elsaß innewohnt, ist in ergiebiger Weise hervorgetreten. Es genüge, auf den trefflichen Artikel 
von Kautzsch in der Beilage zur Münchener Allgemeinen Zeitung vom 10. Januar (1905 No. 7) 
zu venveisen . . . Wie die beiden Freunde einander von Brief zu Brief ausführliche Rechenschaft 
über ihre vielseitigen wissenschaftlichen Vorsätze geben imd darüber, was sie von denselben 
fortschreitend ausführen, so gewährt uns dieser Briefwechsel einen intimen Einblick auch in den 
Umfang und Gang ihrer Tätigkeit auf dem Gebiete der diese Zeitschrift interessierenden Literaturen. 
Wir sind hier zunächst Zeugen des allerersten Aufleuchtens jener methodischen Gedanken in 
der alttestamentlichen Literatur- und Religionsgeschichte, die, durch die beiden Freunde begründet, 
nach einigem W^iderstand zu der führenden Stellung in der biblischen Wissenschaft durch- 
gedrungen sind, die sie nun innehaben . . . Aber außer den biblischen Studien begleiten wir 
in diesem Briefwechsel die Bestrebungen und Leistungen der beiden Freunde auch auf den 
Gebieten der speziellen orientalistischen Studien. [Folgt eine besonders eingehende Be- 
handlung der einschlägigen Abschnitte.] ... So müssen denn auch die Orientalisten den Heraus- 
gebern dankbar sein für den Einblick, den diese in so mannigfachen Beziehungen interessanten 
Denkwürdigkeiten ermöglichen, nicht nur in die orientalistische Werkstatt der beiden Gelehrten, 
sondern auch in die Verhältnisse, die uns das wissenschaftliche lA'ben der Zeit, die diese Dokumente 
umspannen, besser verstehen lassen. Die beiden Herausgeber haben den Briefwechsel durch die 
würdige Einleitung, durch gewissenhafte Textbehandlung und Anfügung eines ausgiebigen Namen- 
verzeichnisses (Budde), sowie durch die Zugabe einer biograi)hischen Orientierung und interessante 
Erläuterungen persimlicher, sachlicher und literarischer Andeutungen in den Briefen (Holtzmann 
S. 627 — 653) den Lesern, die das Buch wohl in den weitesten Kreisen linden wird, nutzbar gemacht. 
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Ibrahim ibn Muhammad al-Baihaqi Kitäb 

al-Mahäsin val-Masävi 
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Friedrich Schwally 

Mit Unterstützung der Königl. Preußischen Akademie der Wissenschaften 
1902 XVI u. 647 Seiten. Gr.-Lex.-8® M. 36. — 

Dieser Ausgabe liegen zwei Handschriften zugrunde: 

1) der fragmentarische, aber sehr alte und gute Codex der Leidener Universitätsbibliothek (cod. 
2071 « Amin 348), 

2) der viel jüngere, aber vollständige Codex der Bibliothek der „Asiatic Society of Bengal". 

Beide Handschriften ergänzen sich auf das wertvollste. 

Der Verfasser lebte unter dem Khalifen Muqtadir (a. D. 908 — 932). Sein Werk enthält 
zahlreiche historische Fragmente, die nur hier erhalten sind, und ist besonders reich an kultur- 
historischem Material, das in den großen geschichtlichen Werken der Araber gewöhnlich 
ignoriert wird. Als ältester Repräsentant der sogenannten MahSsin- Literatur ist dieses Buch für 
die Geschichte dieser besonderen Gattung der Adab-Literatur von eminenter Bedeutung. 

Der vulgärarabische Dialekt von Jerusalem 

nebst 

Texten und Wörterverzeichnis 

Dargestellt von 

Max Löhr 

1905 VIU u. 144 Seiten. Gr. 8*» M. 4.80 



In dem Vulgärarabischen Palästinas lassen sich deutlich nach den verschiedenen Landes - 
teilen dialektische Unterschiede beobachten. Bisher sind vonviegend die nördlichen Dialekte be- 
handelt, in den Arbeiten von Hartmann, Seydel, Christie u. a. Hier wird zum ersten MaU 
ein Dialekt grammatisch dargestellt, der im südlichen Teile Palästinas, in Jerusalem und Umgegend 
gesprochen wird. Dabei ist auf den Unterschied zwischen städtischer und fellachischer Ausdrucks - 
weise gebührend Rücksicht genommen. 

Bei der Auswahl der Wort- und Satzbeispiele hat der Verf. auf die praktische Verwettdbarkeit 
des Buches Bedacht genommen. Die angeführten Sätze sind sämtlich dem täglichen Leben entlehnt. 

Das Buch enthält neben dem grammatischen Teil eine Anzahl der Poesie und Prosa an- 
gehörender Literatur-Produkte : volkstümliche Erzählungen, Liebes-, Gefängnis-, Klagelieder, end- 
lich Sprichwörter und vulgäre Redensarten. Den Schluß bildet ein reichhaltiges Wörterverzeichnis, 
das speziell die in Jerusalem üblichen Wörter und ihre dort gebräuchlichen Bedeutungen wieder- 
gibt Ein Vergleich z. B. mit Hartmanns Sprachführer läßt in dieser Hinsicht interessante Ab- 
weichungen zutage treten. 
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Erster Teil: Text 
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Die ältesten Werke der mandäischen Literatur sind der Giftsa (Schatz, Thesaurus), das 
Drasa dk yahja (Johannesbuch) und das Qolasta (Auslese). Von diesen drei "Werken waren bis 
jetzt nur der Thesaurus und das Qolasta veröffentlicht. Im Thesaurus hat ein unbekannter 
Redaktor alle Schriften und Traktate vereinigt, die ihm bedeutsam genug schienen, um ihrem 
Untergange vorzubeugen, und wie das Buch der eigentliche Kanon der Mandagläubigen ist, so 
ist es bei seinem reichen Inhalt auch für uns die Hauptquelle für die Kenntnis der babylonischen 
Gnosis. Das Qolasta hingegen ist mehr dem praktischen Kultus gewidmet: es enthält Gebete 
und Gebrauchsanweisungen für die Taufe und die Bestattung. Im „Johannesbuch der Mandäer*' 
wird das dritte Werk mitgeteilt. Wie der „Schatz" ist auch das Johannesbuch kein einheitliches 
Werk, sondern aus verschiedenen Schriften zusammengesetzt. Auch in ihnen werden fast alle 
den Mandäer interessierenden Fragen erörtert, aber im Gegensatze zur steifen Didaktik des 
Thesaurus geschieht es hier in mehr volkstündicher und unterhaltender Form. Die Belehrungen 
sind in Gespräche, Erzählungen oder Parabeln (der gute Hirte, der Scelenfischer) eingekleidet, 
deren Sprache oft von einer packenden, reizvollen Intimität ist. Leider sind die einzelnen Par- 
tien vielfach fragmentarisch, abgerissen und entstellt, und sie waren es wohl schon zur Zeit, als 
sie zum jetzigen Sidra vereinigt wurden. Ein großer Teil des Buches beschäftigt sich mit 
Johannes dem Täufer, seinen Eltern, seiner Geburt, seinem Auftreten unter den Juden, seinen 
Erlebnissen imd Leiden, seinen Lehren, seinen Ermahnungen und Voraussagungen. Auch dieser 
Teil besteht nur aus Bruchstücken, er bietet aber noch immer die ausführlichste, freilich durch- 
aus apokryphe Erzählung vom Johannes der Mandäer. Er ist auch die literarische Grundlage 
zum Berichte, den Siouffi nach den Mitteilungen eines Mandäers aufgezeichnet hat. 

Dem Textteile wird ein zweiter Teil folgen, der die Übersetzung, einen ausführlichen 
Kommentar und Paralleltexte bringen wird. 
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Erster Band. Mit 49 Abbildungen. 1900 — 1902 
Preis: 15 Mark (auch in 3 in sich abgeschlossenen Heften zu je 5 M.) 

1. Heft : Eine Nachprüfung der Mesainschrift. — Altsemitische Inschriften auf Siegeln und 
Gewichten des Ashmolean Museum zu Oxford. — Zu Sidonia 4. — Eine Weihinschrift aus Kar- 
thago. — Eine punische tabella divotiottis. — Neue i)unische Eigennamen. — Inschriften aus 
Constantine. — Eine dreisj^rachige Inschrift aus Tunisien. — Neupunische Inschriften aus Maktar. 

— Zur Siloahinschrift. — Kleinere hebräische Inschriften. — Aramäische Inschriften aus Kappa- 
docien. I. — Palmyrenische Inschriften. — Der Qassisa di daira und die Tracht der Palmyrener. 

— Mandäische Zaubertexte. — Miszellen. iDCna?. Zu den semitischen Zahlzeichen. 

2. Heft: Der Ursprung der nord- und südsemitischen Schrift — Über einige Siegel mit 
semitischen Inschriften. — Philokles und Tabnit. — Eine phönizische Inschrift aus Memphis. — 
Karthagische Altertümer in Kiel. — Punische Grabinschriften. — Punische Talismane. — 
Hebräische Inschriften. — Palmyrenische Inschriften. — Griechische Inschriften aus Syrien. — 
Südarabische Inschriften. — Archäologische Arbeiten und Funde. — Miszellen. Kephir im AT. 
Zur Bauinschrift des Bar-Rkb. Eine aramäische Inschrift aus Babylon. Zu Vog 155. Zu den 
semitischen Zahlzeichen. Riperioire d'/pig^tap/iic simitique, 

3. Heft : Baisamem. — Der Ursprung des Alphabetes. — Semitische Legenden auf Siegeln 
und Gewichten. — Phönizische Inschriften. — Punische Inschriften. — Hebräische Inschriften. 

— Aramäische Inschriften aus Kappadocien. IL — Nabatäische Inschriften. — Palmyrenische 
Inschriften. — Nachträge. — Wortregister: A. Nordsemitisch, i. Kananäisch. 2. Aramäisch. 
B. Südsemitisch. C. Griechisch und Lateinisch. — Sachregister. 

Zweiter Band. 

1. Heft: Semitische Kosenamen. — Altnordarabisches. — Phönizische Inschriften. — 
Punische Inschriften. — Neupunische Inschriften. — Hebräische Inschriften. — Nabatäische In- 
schriften. — Palmyrenische Inschriften. — Griechische und lateinische Inschriften. — Südarabische 
Inschriften. — Archäologische Arbeiten und Funde. — Miszellen. Der Ursprung von 0XY. 
Das Alphabet und die Hieroglyphen. Baisamem. Bemerkungen Nöldekes. 

Mit einer Schrifttafel und sechs Abbildungen im Text. 1903. 5 Mark. 

2. Heft: Die Namen der Alphabetbuchstal )en. — Über einige Siegel und Gewichte mit 
semitischen Legenden. — Zur Mesainschrift. — Phönizische Inschriften. — Punische mid neu- 
punische Inschriften. — Hebräische Inschriften. — Aramäische Texte auf Stein, Ton imd 
Papyrus. — Nabatäische Inschriften. — Palmyrenische Inschriften. (Fortsetzung in Heft 3.) 

Mit 26 Abbildungen. 1906. ca. 6.50 Mark. 
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Vom Verfasser revidierte und wesentlich erweiterte Übersetzung 
Geheftet M. lo. — Erster Band In Halbfz. geb. M. 13. — 
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Das ganze Werk wird in zwei ungefähr gleich starken Bänden oder in etwa 13 I^ieferungen 
von zusammen 65 Bogen zum Preise von je M. 1.50 vollendet sein. Vom zweiten Bande liegen 
bereits die beiden ersten Lieferungen, die achte und neunte des Ganzen, vor, während die zehnte 
und elfte noch in diesem Jahr erscheinen werden, so daß der Abschluß um die Mitte des nächsten 
Jahres zu erwarten ist. 

Kin ganz besondres Verdienst gedenken sich Verfasser und Verleger dann noch durch die 
Lieferung eines Bilderatlas zu erwerben, der sich eng an das Werk anschließen und zu mäßigem 
Preise käuflich sein soll. 



Reltgionsgeschichtliche Versuche und Vorarbeiten 

herausgegeben von 

Albrecht Dieterich und Richard Wunsch 

in Heidelberg in Gießen 

I. Band: Hepding, Hugo, Dr. phil., Hilfsbiblioihekar bei Großh. Universitätsbibliothek in 
Gießen, Attls, seine Mythen und sein Kult. (4 Bll. u. 224 S.) 1903 M. 5.— 

II. Band 1. Heft: Ofeßmann, Hugo, Lic. Dr., Priv.-Doz. der Theologie an der Universität 
Kiel, Musik und Musikinstrumente Im Alten Testament, (i Bl. u. 32 S.) 1903 M. — .75 

II. Band 2. Heft: Ruhl, Ludwig, Dr. phil., I^ehramtsassessor in Bensheim, De mortuorum 
ludicio. (2 Bll. u. 73 S.) 1903 M. 1.80 

II. Band 3. Heft: FanZ, Ludwig, Dr. phil., Rektor in Hungen, De Romanorum poetarum 
doctrina magica quaestlones selectae. (2 Bll. u. 64 S.) 1904 M. 1.60 

II. Band 4. Heft: BleCher, Georg, Dr. i)hil., Lehramtsakzessist in Darmstadt, De extlspicio 
capita trla. Acccdit de Babyloniorum extispicio Caroli Bezold supplementum. (82 S. mit 
Titelbild, 2 Abb. im Text und 3 Tafeln) 1905 M. 2.80 



III. Band 1. Heft: Thullll, Carl, Dr. phil., Dozent an der Hochschule zu Gothenburg, Die 
Götter des Martlanus Capella und der Bronzeleber von Placenza. (Unter der Presse.) 
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